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« LES RACISTES, C’EST LES AUTRES »
Les origines du mythe du « non-racisme » des Portugais*
Dans la société portugaise existe le « préjugé de ne pas avoir de préjugés ». D’où
provient, alors, ce mythe si résistant du « non-racisme » des Portugais ? Les a-t-
il immunisés relativement aux formes les plus virulentes de racisme envers les
populations issues de l’immigration africaine ? Ce fut suite aux attaques inter-
nationales contre la domination coloniale que, dans les années 1960, le régime
de Salazar s’est approprié la doctrine lusotropicaliste de Gilberto Freyre. Il était
devenu nécessaire de convaincre le monde et les Portugais tant de l’absence de
racisme dans l’« essence » de l’être portugais, que de l’« harmonie » raciale vécue
aux colonies.
Le « non-racisme » des Portugais est alors devenu non seulement une carac-
téristique de l’idéologie de l’État, mais un mythe fondateur de l’expansion por-
tugaise dans le monde. Il a fini par contribuer à façonner la réalité sociale et
culturelle contemporaine. Les manifestations de racisme contre les populations
d’origine africaine obéissent ainsi encore à la logique inégalitaire et d’infériori-
sation, et non, jusqu’à maintenant, à celle du racisme différentialiste. C’est pourquoi
il n’y a pas encore eu d’exploitation politique du racisme sur le terrain politique,
comme on a pu l’observer dans d’autres pays européens.
Racistas são os outros. As origens do mito do « não racismo » dos portugueses
Existe na sociedade portuguesa « o preconceito de não ter preconceitos ». De
onde vem, então, este mito tão resistente do « não racismo » dos portugueses ?
Poderá ele desempenhar o papel de « hipocrisia criadora » imunizando os por-
tugueses relativamente às formas mais virulentas de racismo relativamente às po-
pulações originadas pela imigração africana ? Foi na sequência dos ataques
internacionais à situação colonial que, nos anos sessenta do Século , a dou-
trina lusotropicalista de Gilberto Freyre vai ser apropriada pelo regime de Salazar.
Tornou-se necessário convencer o mundo e os portugueses da ausência de racismo
na « essência » do ser português.
O « não-racismo » tornou-se num mito fundador da expansão portuguesa no
mundo. Mas procurando justificar uma situação inequivocamente racista – a
dominação colonial – transformouse, de certa forma, numa « hipocrisia criadora » :
acabou por contribuir para condicionar a realidade social e cultural contem-
porânea. Através de uma espécie de « efeito perverso », tendo querido justificar
e prolongar a situação colonial, o Estado Novo inoculou nos portugueses uma
espécie de vacina que tem impedido, até agora, as manifestações de « racismo
diferencialista » e a passagem do racismo para o terreno do político.
72   
1 F.L. M, « Contextos e percepções do racismo no quotidiano », Sociologia – Problemas
e práticas, 36, 2001 : 55.
2 G. B, Angola sob o Domínio Português. Mito e Realidade, Lisbonne, Sá da Costa, 1976 : 8-9.
The racists are the others. The origins of the Portuguese “are not racist” myth
It is said that in Portuguese society there is “the prejudice not to have preju-
dices”. If it is the case, where does this long resisting myth of Portuguese “not
being racist” come from? Have they been immunized against the most violent
form of racism toward immigrated population of African origin? After the inter-
national attacks in the 1960s against the colonial domination, the Salazar’s regime
took hold of Gilberto Freyre’s lusotropicaliste doctrine. It became necessary to
persuade the world and the Portugueses of the absence of racism in the “essence”
of the Portuguese being as well as the racial “harmony” lived in the colonies.
The Portuguese “non-racism” thus began to be not only a characteristic of
the ideology of the State but also a founding myth for the world wide Portuguese
expansion. It eventually ended up in contributing to mould the social and cul-
tural contemporary reality. Racist manifestations against populations of African
origin still obey to the inegalitarian and inferiorization logic rather than, until
now, to the differencialist racism logic. Up to now, there is no political exploitation
of racism on political ground, as it can be observed in other European countries.
« L’expérience coloniale portugaise, spécialement en Afrique,
ouvre un large champ d’études à explorer et à approfondir, non
seulement au niveau des relations sociales et raciales dans les
anciennes colonies mais surtout, du point de vue de ce qui est
ici en analyse, sur les images, stéréotypes et préjugés raciaux
que, pendant cette longue période, les Portugais ont construit
sur les autres et sur eux-mêmes »1.
Fernando Luís Machado
« L’orgueil des provinces d’Outre-mer est devenu partie du 
“ caractère national ” portugais, si vital comme la morue l’était
pour la diète nationale ou le fado pour l’âme proverbiale du
pays. Le régime a nourrit cet orgueil inondant le pays de pros-
pectus, livres, filmes, affiches et discours prônant les sociétés mul-
tiraciales homogènes des “ provinces ” africaines – singulière
“ contribution de Portugal au progrès de l’Humanité et de la
Civilisation ” »2.
Gerald Bender
Dans un sondage publié en 1995 dans le quotidien portugais Público, seulement3 % des répondants se considéraient comme « racistes » tandis que 80,9 %
se considéraient « pas du tout racistes ». Cela n’est ni surprenant ni inattendu. Ce
qui est vraiment intéressant c’est que, ne se jugeant pas racistes, les Portugais pro-
jettent l’idée de racisme sur les autres peuples, notamment sur les Européens du
Nord. Cette représentation sociale a même pu être scientifiquement confirmée
dans la récente recherche de Pereira Bastos. Un ensemble de 98 caractéristiques
a été présenté à un échantillon représentatif de la société portugaise. Aux répon-
dants, il a été demandé d’associer librement ces caractéristiques aux Portugais,
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aux Espagnols et aux Européens du Nord. Significativement, le mot « raciste » a
été associé aux Européens du Nord en septième place, seulement à la 97e place,
l’avant dernière, pour les Portugais3.
Étant Portugais et socialisé dans la société portugaise, le « non-racisme » des
Portugais ou, tout au moins, l’idée d’un racisme très différent de celui des autres
peuples Européens, m’a toujours paru la chose la plus naturelle du monde. Six
cents ans après avoir été le « co-inventeur » du racisme moderne, avec la collaboration
de la voisine Espagne, le Portugal se conçoit aujourd’hui comme champion de
l’antiracisme. Trente ans après la Révolution des Œillets et de la décolonisation,
l’école, la famille, l’homme de la rue, les scientifiques et les politiciens continuent
à reproduire les images de l’Espagnol sanguinaire, détestant et tuant sans merci
les Indiens d’Amérique, de l’Anglais et du Français, explorant jusqu’aux limites
les indigènes de leurs colonies, de l’Américain, ségrégant et discriminant haineuse-
ment les Noirs et du Portugais, fraternisant harmonieusement et se mélangeant
avec les peuples d’autres latitudes.
Il existe, indéniablement, dans la société portugaise, « le préjugé de ne pas avoir
de préjugés »4. Paraphrasant Günnar Myrdal, on peut même dire que nous sommes
face à une espèce de « dilemme portugais »5 c’est-à-dire le problème de la 
coexistence, dans une même société, d’une idéologie et des valeurs non-racistes,
voir antiracistes, et des comportements et conduites effectivement racistes.
Mais d’où vient alors ce mythe si répandu et si résistant dans la société por-
tugaise qui continue d’être quotidiennement véhiculé, même par les cibles préféren-
tielles du racisme ? Peut-il jouer le rôle d’une vraie « hypocrisie créatrice » modelant
ou limitant les conduites racistes actuellement vécues au Portugal ? Il faut, sans
doute, interroger l’histoire récente du pays, notamment l’histoire de sa décoloni-
sation tardive pour répondre à ces questions.
C’est l’héritage culturel et historique d’un ordre social fondé sur des différenciations
dites « raciales » – la société coloniale – qui, parmi d’autres facteurs, concourt
aujourd’hui à l’explication du racisme des sociétés contemporaines. Une approche
sociologique du racisme et du « non-racisme » dans la société portugaise ne pour-
rait donc se passer d’un regard historique, à la fois sur les relations entre colonisa-
teurs et colonisés et sur les représentations sociales à l’égard des populations issues
de l’immigration. À travers cette interrogation de l’histoire, on essaiera aussi de
saisir les sources de ce mythe toujours très enraciné : celui du « non-racisme »
essentiel des Portugais.
Si les sociétés post-coloniales restent aujourd’hui marquées par leur passé colonial,
on peut formuler l’hypothèse selon laquelle les métropoles le restent aussi. Les
rapports entre les individus et entre les collectivités historiques dans les sociétés
colonisatrices demeurent marqués par l’imaginaire colonial. On emprunte ici
l’hypothèse formulée par Nicolas Bancel et Pascal Blanchard à propos de la France :
74   
6 N. B, P. B, « De l’indigène à l’immigré : images, messages et réalités »,
Hommes et migrations (Paris), 1207, 1997 : 6.
7 V. A, « O Império e a Ideia de Raça (Séculos  e ) in J. Vala, Novos Racismos.
Perspectivas Comparativas, Oeiras, Celta, 1999 : 133.
8 Cité par V. A, ibid. : 124.
« Comment comprendre et déconstruire les représentations sur les populations immi-
grées ? […] Nous prenons pour hypothèse que les images liées à l’immigration sont
chargées d’affects multiples, puisant leurs sources dans les représentations des popu-
lations colonisées, champ d’étude historique encore peu connu, parfois ignoré. Nous
pensons que le champ de la question posée […] interfère dans presque toutes les
questions d’immigration, des représentations contemporaines des populations immi-
grées au rapport intercommunautaire, de l’élaboration des politiques gouvernemen-
tales à leur mise en pratique. »6
Le portrait d’une colonisation
Selon l’historien Valentim Alexandre, on peut distinguer trois étapes dans l’évo-
lution de l’idéologie coloniale portugaise qui correspondent à autant de périodes
de la colonisation. La première correspondrait au tournant du projet colonial vers
l’Afrique et à la discussion autour du problème de l’esclavage (1825-1875). La
deuxième, qui se prolonge jusqu’à la Seconde Guerre mondiale, serait l’achève-
ment de ce projet par des campagnes d’occupation territoriale et la légitimation
de cette occupation par l’idéologie de la « mystique impériale » ; la troisième étape
correspondrait « tout à la fois au démarrage économique de l’empire et à sa crise
finale »7. Celle-ci a été accompagnée d’un effort sans précédent dans le sens de
la légitimation du maintien des colonies auprès de la communauté internationale.
C’est l’appropriation politique et idéologique de la doctrine du « lusotropicalisme »
qui a joué ce rôle.
C’est après l’indépendance du Brésil et dans un contexte de domination poli-
tique et économique des possessions africaines par les trafiquants d’esclaves que
naissent les premières idées de formation d’un nouvel empire en Afrique. À cette
époque, l’empire portugais était réduit à son expression minimale : quelques pos-
sessions en Asie, la moitié de l’île de Timor et un vaste territoire inexploré en
Afrique.
Les débats de l’époque portaient surtout sur la défense ou l’abolition de la traite
vers l’Amérique. Un des politiciens les plus influents, l’abolitionniste Sá da Bandeira,
soutenait qu’« il est positif que les habitants portugais des provinces d’Afrique,
d’Asie et d’Océanie, sans différence de race, de couleur ou de religion, aient les
mêmes droits que les Portugais d’Europe »8. Sá da Bandeira, tout en soutenant la
concession des droits civils aux Noirs, leur niait pourtant les droits politiques : ils
étaient en retard mais « civilisables » à moyen terme. La presse de l’époque, exp-
rimant l’idéologie dominante résistant aux idéaux abolitionnistes, défendait à son
tour que :
« La race noire était irrémédiablement marquée par une infériorité innée, il s’agissait
d’une “ population sauvage ”, “ essentiellement indolente ”, ayant par nature un 
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penchant pour l’ébriété et le vol, qui ne reconnaissait aucun devoir social ni 
connaissait “ l’amour familial ” ou “ l’amour du prochain ”. »9
Pour l’éminent historien Oliveira Martins, par exemple, le Noir africain était
porteur d’une infériorité congénitale dont il ne se libérerait jamais :
« L’homme noir reste si proche de l’anthropoïde qu’il est bien peu digne du nom
d’homme ».10
« Pourquoi la philanthropie s’arrête-t-elle au nègre ? Pourquoi ne pas apprendre la
Bible au gorille ou à l’orang-outang, ils n’ont pas de parole mais ils ont de l’ouïe, ils
comprendront, autant que le nègre, la métaphysique de l’incarnation du Verbe et le
dogme de la Trinité. »11
Si la pensée d’Oliveira Martins enferme un racialisme pessimiste radical, la plupart
de ceux qui ont écrit sur les peuples africains véhiculaient une représentation infan-
tilisée soulignant parfois son éducabilité à long terme. Dans les années 1870, on
observe l’affaiblissement de cette vision de l’Africain et des prises de position plus
proches des tendances européennes. On assiste à l’abandon des thèses esclavagistes,
à l’abolition de la traite et à l’adoption généralisée au Portugal du racialisme 
typique de la pensée du e siècle.
Selon la construction idéaltypique de Tzvetan Todorov12, cette « racialisation
du monde » peut être résumée en cinq propositions qui constituent autant de con-
ceptions de l’humanité et de la science : 1 – l’existence de « races » humaines. La 
croyance en l’existence de différences profondes, naturelles et donc permanentes
entre les groupes humains, constatables à partir du phénotype, c’est-à-dire à par-
tir des caractères physiques immédiatement observables. 2 – La continuité entre le
physique et le moral. Non seulement les « races » constituent des groupes distincts
d’individus doués d’une constitution physique analogue, comme il existe une soli-
darité ou un lien nécessaire entre leurs caractéristiques biologiques et leurs traits
culturels, sociaux et/ou moraux. À la division « raciale » du monde correspondrait
alors une division culturelle et psychologique coïncidente. Cette solidarité, ce lien
entre biologique et culturel, est de nature déterministe, car les différences naturelles
seraient absolument déterminantes des différences culturelles. 3 – L’action du groupe
sur l’individu. Le même déterminisme est appliqué à l’action individuelle. Il n’y a
pas de lieu, au sein des doctrines racialistes, pour l’action individuelle libre et
indéterminée. Les conduites des individus sont déterminées par le groupe, c’est-
à-dire, par la « race » à laquelle ils appartiennent. 4 – Hiérarchie unique des valeurs.
Le racisme, au sens classique, présuppose une hiérarchie universelle selon laquelle
les groupes humains sont jugés et échelonnés en termes de supériorité ou d’in-
fériorité. 5 – Politique fondée sur le savoir. Le racialisme ne constitue pas seulement
une théorie – au sens de description et analyse scientifique du monde –, il devient
une doctrine, dans le sens de jugement sur la société et de projet pour l’avenir.
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Les constatations qui viennent d’être présentées ne peuvent qu’être suivies par une
politique conséquente. Ce qui signifie, soit la possibilité (voire le devoir) de dis-
criminer et d’exploiter les « races » qui sont considérées comme inférieures, soit
l’écart ou même l’élimination de celles qui sont jugées comme trop différentes.
Selon le même auteur, c’est là que « le racialisme rejoint le racisme : la théorie
donne lieu à une pratique »13.
En ce qui concerne le regard scientifique sur la diversité humaine, le Portugal
suit de très près les doctrines racialistes élaborées et répandues dans le reste de
l’Europe, mais c’est la pensée française qui est la plus connue et la plus enseignée.
Les thèses d’auteurs comme Buffon, Cuvier, Broca, Vacher de Lapouge ou même
Gobineau ne sont pas inconnues des savants portugais14. Cette mise en science de
l’Autre colonisé passe naturellement dans les domaines du politique et du juridique.
Comme l’a écrit Eduardo Ferreira da Costa, un des militaires qui a entrepris la
conquête de l’empire de Gaza en 1895 :
« Les raisons anthropologiques et les raisons sociales qui montrent la disparité des 
caractères ethniques, des usages et des instincts et l’infériorité manifeste du sauvage,
démontrent la nécessité de l’application des différents systèmes de gouvernement à des
races si différentes et la manutention de la tutelle des plus sauvages et plus primitifs
[…] dans les mains des plus civilisés et plus dignes. »15
Comme on peut le constater dans un ouvrage récent sur l’image de l’« indigène »
dans la pensée coloniale portugaise, celle-ci a toujours été marquée par la néga-
tivité, par l’inégalité et par l’infériorité. Les représentations du Noir en tant que
primitif, paresseux, infantile, inutile, brut ou sexuellement anormal sont récurrentes
tout au long de l’histoire, dans la littérature comme dans la législation ou dans
le discours scientifique16. António Enes, par exemple, se référait aux Africains
comme « ces grands enfants, instinctivement mauvais, mais dociles et sincères »17.
L’imaginaire portugais à l’égard du colonisé ne s’écarte pas beaucoup des éla-
borations idéologiques européennes ; il oscille autour de deux images-type : celle
du sauvage absolument différent, incivilisable et inassimilable, représentant de la
nature ou de l’animalité, et celle du « primitif », représentant de l’enfance de l’huma-
nité, inférieur et enfantin mais susceptible d’évolution à travers le travail et l’effort
de la « mission civilisatrice » portugaise.
C’est après la Conférence de Berlin, parallèlement au nationalisme expansion-
niste, que commence à se développer un ensemble d’idées dont le paroxysme sera
atteint beaucoup plus tard, dans les années 1960 : l’idéologie selon laquelle les
Portugais auraient à la fois une vocation spéciale pour traiter avec les « peuples
primitifs », et une mission civilisatrice à accomplir. Toute l’élite politique et intel-
lectuelle va partager cette idée de « finalité historique », selon les élaborations
laïques, et de « mission conférée par la Providence » selon les versions religieuses ;
 « - »   77
18 F. R, « Estado Novo, império e ideologia imperial », Revista de História das Ideias (Coimbra,
Université de Coimbra), 17, 1995 : 23.
19 Cité par F. R, ibid. : 93.
20 Cité par M M, O Indígena …, op. cit. : 194.
c’est la « mystique impériale » : l’infériorité de l’indigène apparaît comme justification
de la colonisation.
Le Portugal aurait ainsi la tâche ardue d’amener à la civilisation et au chris-
tianisme les peuples que la Providence a voulu placer dans son « destin historique ».
Le thème du fardeau de l’homme blanc, transformé en fardeau de l’homme por-
tugais18, va donc apparaître de façon récurrente dans le discours politique et
scientifique. Dans une communication au e Congrès colonial national de 1930,
Álvaro Fontoura défendait que :
« Éduquer et civiliser des races incultes est non seulement un devoir des peuples
colonisateurs mais aussi une nécessité car, s’il est vrai que les nations dominent pour
civiliser, il n’est pas moins vrai qu’en civilisant et en éduquant, plus facilement on
acquiert la domination de ces races. »19
L’utilisation de la main-d’œuvre indigène, par exemple, est légitimée précisément
par la capacité civilisatrice du travail. António Enes, gouverneur du Mozambique
et principal idéologue de l’idéologie de la « mystique impériale » défendait que,
« L’État, non seulement en tant que souverain de populations semi-barbares, mais
aussi en tant que dépositaire du pouvoir social ne doit pas avoir de scrupules pour
obliger, et si nécessaire, pour forcer à travailler – c’est-à-dire à s’améliorer par le
travail, à acquérir par le travail les moyens d’une existence plus heureuse, bref à se
civiliser en travaillant – ces rudes Noirs d’Afrique, ces ignorants d’Asie, ces semi-
sauvages d’Océanie. »20
Presque toute la pensée portugaise du e et de la première moitié du e siècle
semble marquée par l’idée selon laquelle la nation ne survivrait pas sans l’empire
colonial ; qu’elle s’effondrerait ou serait inexorablement annexée par l’Espagne.
Dans les années 1930, les colonies étaient perçues par le régime de Salazar comme
absolument indispensables à la survie du Portugal en tant qu’État indépendant.
Le rapport étroit entre la question coloniale, le régime totalitaire et l’identité
nationale a entraîné un vrai processus de « sacralisation de l’empire ».
Pendant cette période et lors des années suivantes, le régime de l’Estado Novo
a utilisé une bonne partie de ses énergies à soutenir et propager l’idée de la néces-
sité historique de l’occupation coloniale. Même l’émigration vers les territoires
colonisés résultait davantage de l’intervention étatique que d’un véritable développe-
ment économique des colonies. Le préambule du décret 12.485 du 13 octobre
1926 fournit, tout à la fois, une idée de l’importance qui était mise dans la coloni-
sation de l’Afrique et de la vision que le régime avait du « colonisé » :
« Parmi nos plus grandes nécessités politiques, morales et économiques de puissance
coloniale, excellent celles de nationaliser et civiliser ces millions d’êtres humains par
rapport auxquels nos devoirs de souveraineté ne sont pas moindres que nos droits. 
[…] La République Portugaise déclare catégoriquement, devant les autres nations de
la Terre, que le Portugal, avant toutes les autres nations, a répandu dans les autres
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parties du monde les idées supérieures et universelles qui sont à la base de la civili-
sation moderne. […] Il est absolument nécessaire qu’on les emmène, de la barbarie
et de la sauvagerie où elles se trouvent en grande partie, vers un état social progressif
dans lequel elles auraient de plus en plus les bénéfices moraux et matériaux de la
famille bien constituée, de la vie municipale et nationale, de l’agriculture, de l’indus-
trie et du commerce évolués, d’un vrai organisme économique. »21
L’Acto Colonial, le texte de 1930 consacré à la politique et l’administration colo-
niales, reprenant la législation antérieure, détermine catégoriquement : « Il est de
l’essence organique de la Nation portugaise de remplir la fonction historique de
posséder et de coloniser des possessions d’outre-mer et de civiliser les populations
indigènes » ; « Les domaines d’outremer sont appelés colonies et constituent l’em-
pire colonial portugais ». Ce décret, rédigé par Salazar lui-même, en collabora-
tion avec d’autres ministres lors de la dictature, avait un but politique très précis :
il s’agissait de réaffirmer solennellement la souveraineté portugaise sur l’outre-mer,
en lui donnant un caractère permanent et irrévocable22. Il inaugure une nouvelle
étape de l’administration coloniale portugaise qui dura jusqu’en 1951.
Partant des idées très répandues et perçues comme incontestables de la supé-
riorité de la « race blanche » et de la civilisation européenne, et du devoir de civiliser
et christianiser les peuples dominés, le régime salazariste a mis en œuvre une
énorme campagne de propagande qui cherchait à créer une mentalité coloniale
et impériale dans l’ensemble de la société portugaise. Cela a été accompli à tra-
vers des mécanismes de grand impact dans l’opinion publique et inédits jusqu’alors :
des conférences, des congrès, des publications, des « semaines coloniales », des
fêtes, de grandes expositions coloniales, des programmes scolaires, des organisa-
tions de jeunesse, etc.
« Créer cette nouvelle “ conscience coloniale ” sera l’un des principaux efforts de l’œu-
vre de propagande du régime à tous les niveaux à partir du début des années 1930.
Réveiller la “ mystique coloniale ” et y “ éduquer ” les “ jeunes générations ”, est devenu
l’objectif principal des différents systèmes d’inculcation idéologique de l’Estado Novo, de
l’école aux lieux de travail et de loisirs. Cette offensive de socialisation imposée des
nouvelles valeurs coloniales – indissociables des valeurs du régime – traversera les pro-
grammes scolaires de tous les degrés d’enseignement, les livres de toutes les matières,
les activités de la Mocidade Portuguesa, des syndicats nationaux et des Casas do Povo ;
animera les “ soirées pour les travailleurs ”, les croisières de vacances de la FNAT23 ;
utilisera les expositions coloniales, les “ semaines coloniales ”, les congrès coloniaux sur
des thématiques diverses : politique, économique, ethnologique, médicale etc. ; créera
des écoles de cadres coloniaux ; commandera des films apologétiques ; créera même
sa littérature. »24
Plusieurs textes, dont l’Acto Colonial, consacraient juridiquement la distinction fon-
damentale de la pratique coloniale portugaise moderne : la séparation entre 
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civilizados (civilisés), assimilados (assimilés) et indígenas (indigènes). Les deux premières
catégories étant soumises au droit général et jouissant des droits politiques (les
droits politiques possibles dans une dictature …), tandis que la dernière était 
soumise aux usages et coutumes traditionnels. Le Portugal mélange ainsi le gou-
vernement par la home rule avec celui de la direct rule, maintenant le droit tradi-
tionnel à côté du droit civil et pénal portugais.
Curieusement, ou peut-être pas, le chemin qui emmènerait les indigènes vers
la civilisation était le même qu’auparavant : la servitude ou le travail « imposé »
au service de la nation. L’Acto Colonial interdisait formellement le travail forcé mais
prévoyait que l’État pourrait obliger les indigènes à travailler dans les travaux
publics. Le travail explicitement ou implicitement forcé semble avoir été une con-
stante pendant toute l’histoire de la colonisation portugaise. Toutes les branches
de la pensée scientifique – anthropologie physique, ethnologie, médecine etc. –
sont alors conviées à étudier les caractéristiques des populations et à évaluer leur
potentiel pour le travail économiquement utile aux objectifs de la colonisation.
Tristes luso-tropiques
Après la Seconde Guerre mondiale, face aux critiques internationales du système
colonial et au discrédit généralisé des théories racialistes, on assiste à un profond
changement idéologique et juridique. Dans le nouveau contexte international,
l’Estado Novo opère une tournure politique dans le sens « intégrationniste » 
et « assimilationniste », et d’un coup efface de la législation et des discours officiels
toute référence à la discrimination et à la ségrégation raciales. Comme affirme
l’historienne Cláudia Castelo, « le régime préfère renoncer aux mots plutôt que
de renoncer aux choses »25. En 1951, une révision de la Constitution abolit les
désignations « Empire colonial » et « colonies » et les remplace par celles de 
« Outre-mer » et « Provinces d’outre-mer ». Cette substitution terminologique cor-
respond à la nécessité d’effacer le mot proscrit « colonies » tout en affirmant l’u-
nité nationale face à la communauté internationale. On assiste alors à une 
« nationalisation » de l’empire et à la tentative de construire rapidement une 
« communauté imaginée » au sens de Benedict Anderson26.
Le Portugal « du Minho à Timor » constituerait alors une nation « pluriconti-
nentale » et « pluriraciale » indivisible. Néanmoins, une grande partie de la popu-
lation n’avait pas le droit de citoyenneté : l’Estatuto do Indígena (Statut de l’Indigène),
la loi qui régulait les droits et devoirs des habitants des « provinces d’outre-mer »
ne sera révoquée que dix ans plus tard, dans un dernier effort pour empêcher la
décolonisation.
À cette mutation juridique et institutionnelle correspond, dans le champ idéologique,
l’appropriation du « lusotropicalisme » en tant que caution scientifique de la coloni-
sation portugaise27. Il s’agit de la célèbre doctrine formulée dans les années 1930
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par le sociologue brésilien Gilberto Freyre dans son ouvrage sur le Brésil28, et
postérieurement développée et élargie aux autres régions de colonisation portugaise.
Dans son analyse de la société brésilienne, cet ancien élève de Franz Boas
soulignait le rôle joué par le processus de métissage biologique et culturel qui
aurait été accompli par les Portugais pendant la période de l’esclavage. Ce proces-
sus aurait permis la création d’une « ambiance de quasi-réciprocité culturelle » qui
se caractérisait par le « profit maximum des peuples retardés des valeurs et expé-
riences du peuple avancé »29. Selon Freyre, l’explication de ce phénomène et de
la réussite de la société brésilienne résiderait dans la singulière prédisposition des
Portugais pour la colonisation des tropiques, pour le métissage et pour la com-
préhension et acceptation des valeurs culturelles différentes.
« Indépendamment de l’absence de la femme blanche, le Portugais a toujours pra-
tiqué le contact voluptueux avec la femme exotique, vers le croisement et le métis-
sage. Penchant qui paraît résulter de la plasticité sociale, plus grande chez le Portugais
que chez aucun autre colonisateur européen. »30
Dans un passage qui résume bien les conséquences de sa pensée, Freyre affirme
que :
« Dans toute la partie où a dominé ce type de colonisation [la portugaise], le pré-
supposé de race s’est toujours révélé insignifiant et le métissage, une force psychologique,
sociale et, pourrait-on dire, éthiquement active et créatrice. […] Pour le monde transna-
tional ou supranational que nous – Portugais et luso-descendants – constituons par
nos affinités de sentiment et de culture, le métissage représente au même titre qu’un
élément d’intégration, un élément de différentiation, et par conséquent de création,
d’initiative et d’originalité. »31
L’explication des qualités spécifiques des Portugais se trouve dans leur origine 
ethnique et dans leur processus historique : ils sont, selon Freyre, le résultat d’un
mélange de peuples d’origines ethniques diverses avec un important fond africain
(pré-romain) et un long contact avec les Arabes et les Berbères. Du passé his-
torique médiéval dériverait aussi le caractère « christocentrique » – porteur des
valeurs universelles (et non ethnocentrique) – de la colonisation portugaise.
Curieusement, au début, la réception de la doctrine de Gilberto Freyre au
Portugal n’a pas été très chaleureuse. Pendant les années 1940, la vision du peu-
ple portugais qui était diffusée par cet auteur a été initialement refusée par presque
tous les intellectuels et politiciens. Freyre est tenu à l’écart et considéré avec une
certaine réserve, voire méfiance, par l’Estado Novo. Cet éloge du mélange, en tant
qu’énergie productrice de nouvelles formes sociétales, cette exaltation du métis-
sage, en tant que trait caractéristique de la « personnalité » du peuple portugais,
cette défense de la réciprocité culturelle entre indigènes et colons, ne pouvaient
être acceptés ni par les scientifiques ni par les colonialistes.
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D’une part, le métissage, par exemple, était alors un complet anathème. Il était
considéré comme ayant des effets biologiquement et culturellement négatifs et les
métis étaient vus en tant que dégénérés et biologiquement inférieurs. C’est ce que
l’on déduit des mots de Eusébio Tamagni, un des plus importants anthropologues
physiques de l’époque, à propos de la nécessité de sélectionner et préparer les
futurs colons :
« Maintes fois, on présente comme preuve évidente de la haute capacité colonisatrice
des Portugais, le manque de répugnance qu’ils manifestent dans l’approche sexuelle
des éléments d’autres origines ethniques. Il est indispensable qu’on modifie radicale-
ment cette attitude, s’il est vrai qu’elle existe en tant que caractéristique ethnique.
Quand deux peuples ou deux races atteignent des niveaux culturels différents et organ-
isent des systèmes sociaux complètement différents, les conséquences du métissage sont
nécessairement funestes. »32
Vicente Ferreira, le haut-commissaire en Angola dans les années 1920, partageait
la même opinion et critiquait vivement les thèses lusotropicalistes naissantes :
« Au Portugal, il y a des gens qui considèrent le métissage comme une caractéristique
de la race. On se vante de la facilité avec laquelle les Portugais s’accouplent avec les
femmes de couleur, démonstration évidente – selon ces gens – des supérieures apti-
tudes colonisatrices des Portugais. Faute grave, selon nous ! Faute peut-être nécessaire
dans les premiers temps de la colonisation du Brésil, mais qu’il ne faut pas, dans les
conditions actuelles de la colonisation d’Angola et du Mozambique, applaudir et moins
encore inciter. »33
D’autre part, la notion même de fusion des contributions culturelles des différents
peuples était en contradiction avec le cadre conceptuel dominant au Portugal, qui
se fondait sur l’opposition entre civilisés et sauvages. Le darwinisme social domi-
nant, qui soulignait le retard évolutif des peuples africains par rapport aux Européens,
allié à la « mystique impériale » dont l’objectif était de civiliser et de christianiser,
n’étaient pas compatibles avec des prises de position selon lesquelles le contact
culturel serait mutuellement positif.
C’est à la suite de plusieurs attaques internationales au colonialisme, que, dans
années 1960, l’Acto Colonial va être révoqué et le lusotropicalisme va être com-
plètement approprié par le régime de Salazar. Il fallait, à cette époque, convain-
cre le monde et les Portugais de l’absence de racisme dans « l’essence de l’être
portugais » et de l’harmonie raciale vécue dans les colonies.
À chaque critique des Nations unies, les diplomates portugais répondaient que
le Portugal était une nation indivisible constituée par des provinces métropolitaines
et par des provinces d’outremer et qu’il n’existait ni discrimination ni ségrégation
raciale dans aucune de ces provinces. Le lusotropicalisme commence alors à faire
partie de l’argumentaire politique et diplomatique en lui apportant une plus-value
de légitimité soi-disant « scientifique ». La popularité internationale de Gilberto
Freyre et l’image, très diffusée dans les années 1940-50, du Brésil en tant qu’ex-
emple le plus parfait de « démocratie raciale » ont joué un rôle important dans
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cette appropriation du lusotropicalisme. La situation brésilienne, due à la parti-
cularité de la colonisation portugaise, devrait alors constituer un exemple à suivre
en Afrique.
Le « non-racisme » des Portugais est devenu non seulement un trait idéologique
mais a pris des dimensions mythiques. Il s’est transformé en mythe fondateur, en
une vraie cosmogonie de l’expansion portugaise dans le monde. C’est donc une
argumentation « non-raciste », voire antiraciste (par rapport, par exemple, à la 
situation vécue en Afrique du Sud), qui est utilisée au niveau de la politique externe
pour légitimer la continuation de la possession des territoires africains et asiatiques.
C’est, paradoxalement, une espèce d’« anti-racisme essentiel », qui caractériserait
la façon portugaise d’être au monde, qui est invoquée pour légitimer la domination.
Les traits « essentiels » des Portugais, leur adaptation « sans pareil » aux tropiques
et leur tendance « innée » pour les échanges culturels, contenus dans les thèses de
Gilberto Freyre, ont bien joué le rôle d’argumentation du maintien de la situa-
tion coloniale africaine. Et tout cela avec la connivence explicite de son auteur.
Selon Armelle Enders :
« Tout occupé à confirmer la force et la cohérence de sa doctrine, Gilberto Freyre
persiste, avec un remarquable aveuglement, à distinguer la colonisation portugaise con-
temporaine des autres tutelles coloniales. Là où le Français, l’Anglais, ou le Belge
n’ont su qu’établir une domination et faire preuve d’un art politique superficiel, le
Portugais a éduqué en douceur les indigènes aux valeurs européennes, forgé des sociétés
métisses, croisé des cultures, créé des peuples. »34
Ces efforts n’ont pas été sans résultats. À la suite d’une visite à Lisbonne, le socio-
logue américain W.E.B. Dubois, connu pour ces dénonciations du racisme aux
États-Unis, a même pu écrire : « Parmi les Portugais et les Africains ou quasi-
Africains il n’y a pas d’antipathie “ raciale ” naturelle, il n’y a pas de haine historique
accumulée, d’aversions, de mépris »35.
En 1973, le ministre des Affaires étrangères kényan Njoroge Mungai a affirmé
devant l’Assemblée générale des Nations unies : « Le Portugal est une nation où
il n’y a pas de racisme »36.
Selon Claudia Castelo, auteur de l’ouvrage de référence sur les appropriations
idéologiques de la doctrine de Gilberto Freyre, l’influence du lusotropicalisme s’est
progressivement élargie du champ culturel au champ du politique, puis au champ
des mentalités37. L’appropriation politique de cette doctrine est bien visible, par
exemple, dans le discours de l’ambassadeur Franco Nogueira auprès des Nations
unies dans les années 1960 :
« Avant tous les autres, nous seuls avons apporté à l’Afrique l’idée de droits de l’homme
et d’égalité raciale. Nous seuls avons pratiqué le “ multiracialisme ”, expression la plus
parfaite de la fraternité des peuples. Personne dans le monde ne conteste la validité
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de ce principe, mais on hésite quelque peu à admettre qu’il s’agit d’une invention
portugaise, et le reconnaître accroîtrait notre autorité dans le monde. »38
Ou dans les derniers discours de Salazar :
« Le multiracialisme, qui aujourd’hui commence à être cité et admis par ceux qui
pratiquement ne l’ont jamais accepté, est une création portugaise. Il dérive de notre
caractère et des principes moraux dont nous étions porteurs. »39
Au niveau scientifique proprement dit, le lusotropicalisme a été adopté, au Portugal,
dans une complète absence d’esprit critique. Il existe une contradiction entre le
lusotropicalisme et les théories de la supériorité raciale ou civilisationnelle mais,
apparemment, ni l’homme commun ni les savants ne s’en sont rendu compte.
Toutes les sciences sociales de l’après-guerre ont été alors conviées à suivre cette
doctrine et à cautionner scientifiquement, d’une façon touchant parfois le ridicule,
la bénignité de la colonisation portugaise. Pour Jorge Dias, le plus éminent eth-
nologue portugais des années 1950 :
« Les Portugais n’arrivaient pas avec des attitudes de conquérants, ils cherchaient à
entamer des relations d’amitié avec les peuples des divers continents et seulement
quand les situations l’exigeaient, ils se servaient des armes et luttaient. […] Notre
action assimilatrice n’a pas été exercée de façon violente, tout au contraire, nous nous
sommes adaptés aux environnements naturels et sociaux tout en respectant les modes
de vie traditionnels. D’autre part, c’était à travers l’exemple et la convivialité que nous
avons réveillé dans les populations indigènes le respect pour certaines valeurs de notre
civilisation. »40
Selon le même ethnologue, partant du « constat ethnographique » de l’inclinaison
naturelle des Portugais pour les femmes indigènes, la vraie coupable de l’éventuel
et résiduel racisme des colons portugais serait … la femme blanche :
« La femme blanche portugaise cherche instinctivement à éliminer sa rivale noire
anathématisant sa race […]. En effet, la nécessité de lutter avec sa soi-disant rivale
non seulement conduit la femme à propager le mythe de l’infériorité, comme ségrégue
de plus en plus l’homme blanc de la convivialité avec les hommes de couleur …
Dans les rapports interraciaux, la femme blanche n’est pas étrangère à la dévalorisa-
tion du métis. »41
Orlando Ribeiro, un des plus importants géographes que le Portugal ait connu
comparait ainsi le comportement des Anglais dans les colonies à celui des Portugais,
« À l’opposé des Anglais qui combattaient la mélancolie avec les plaisirs de la table
et de la boisson, les Portugais combattaient la nostalgie de la patrie et la dureté de
la vie en se valorisant en tant qu’hommes, rafraîchissant leurs ardeurs avec les femmes
locales, auxquelles ils finissaient par s’attacher ; à elles, aux enfants et aux biens que
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leurs efforts produisaient. Tout en vivant dans la tempérance, qui est un des traits de
leur caractère, il ne leur manquait pas d’énergie pour l’amour. »42
Après avoir été approprié par le champ du politique et accepté sans critique par
le champ scientifique, le « non-racisme » véhiculé par l’Estado Novo a été inoculé,
par tous les moyens, dans la mentalité des Portugais. En d’autres mots, ce mythe
portugais trouve ses racines dans le puissant mécanisme de diffusion idéologique
mis en œuvre à l’extérieur comme à l’intérieur pendant la phase finale de l’Estado
Novo. Bien peu avant la Révolution des Œillets, le premier ministre Marcelo
Caetano maintenait un programme de télévision très populaire, significativement
appelé « Conversations en famille ». Dans l’émission du 28 mars 1974, il a même
affirmé :
« Dans un monde qui proclame la lutte contre le racisme, qui nie la légitimité des
discriminations raciales, c’est justement ce que nous soutenons : la possibilité de faire
évoluer, en Afrique australe, où depuis très longtemps les Européens se sont installés,
des sociétés politiques non fondés sur la couleur de la peau. »43
Le puissant appareil de propagande et de socialisation du régime s’est tellement
chargé de diffuser la doctrine lusotropicaliste que ses effets restent encore visibles.
Selon l’historien britannique Gerald J. Bender :
« Pour la plupart des non-Portugais, le lusotropicalisme est (au mieux) un mythe roman-
tique ou (au pire) un mensonge hideux qui obscurcit les réalités du colonialisme por-
tugais. Les étrangers acceptent rarement que le peuple portugais aurait réellement cru
au lusotropicalisme ou que celui-ci aurait réellement inspiré la politique et l’action
portugaises en Afrique. Cependant, pour l’écrasante majorité du peuple portugais,
avant le coup militaire du 25 avril de 1974, le lusotropicalisme a effectivement traduit
la politique, la pratique et les objectifs des Portugais. On doute qu’il ait eu une autre
idéologie plus largement et plus profondément acceptée par les Portugais ou qui ait
inspiré autant d’écrits. Même aujourd’hui, quelques années après la chute de la 
dictature de Salazar et Caetano, beaucoup de Portugais qui se considèrent maintenant
“ anticolonialistes ” continuent à croire à beaucoup des dogmes fondateurs du lusotrop-
icalisme. »44
Bien que les sociétés coloniales bâties sur le domaine portugais aient été des sociétés
ethniquement « souples » plutôt que « rigides »45, on sait, depuis les travaux clas-
siques de Charles Boxer ou de Gerard J. Bender sur la colonisation portugaise46
que les pratiques sociales dans les colonies sont restées très éloignées de la doc-
trine de Gilberto Freyre et de leur appropriation par le régime de Salazar.
En effet, un des traits qui caractérisait le statut des indigènes d’Angola et du
Mozambique est qu’il n’a pas existé de lois qui réglementaient la ségrégation
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raciale, situation différente de celle de la voisine Afrique du Sud et qui a été uti-
lisée ad nauseam comme argument justifiant la possession de ces territoires. Or,
comme affirme Ferro, « l’absence de lois raciales n’impliquait pas qu’il y ait eu
la moindre intégration des Noirs dans une société unifiée »47.
L’infériorisation, la discrimination, la ségrégation, le mépris ou le travail forcé
ont toujours été la règle dans les colonies portugaises comme dans celles des autres
pays colonisateurs. D’une part, les relations entre colons et autochtones dans les
colonies portugaises semblent tenir à l’idéaltype du racisme « paternaliste », qui a
été construit par Pierre van den Berghe dans les annés 196048. D’autre part, le
métissage des Portugais avec les autres peuples, par exemple, n’a été qu’un mythe
comme le démontrent plusieurs travaux. Mais un mythe a parfois plus de puis-
sance que la réalité. Comme le soutient Marc Ferro,
« Quant aux mariages mixtes, ils ont été extrêmement rares en Angola comme dans
le reste de l’Afrique portugaise ; pourtant, l’idée est demeurée chez les Portugais comme
chez une partie des Noirs africains que le racisme était étranger à la colonisation lusi-
tanienne. »49
Cependant, réalité ou mythe, le métissage, l’existence de mariages mixtes n’a jamais
été un symptôme de l’absence de racisme ; cette pratique n’a jamais aboutit à
résoudre les problèmes proprement politiques. Comme le rappelle D. Schnapper,
« Il n’y a pas d’exemple que les populations mises en contact ne se mêlent pas biologique-
ment, mais ces mélanges n’ont jamais résolu des problèmes politiques que suscite leur
cohabitation. Le mariage mixte favorise parfois le processus d’intégration de diverses
populations, il en est aussi souvent la conséquence. Avancer qu’il suffirait qu’il s’in-
staure un régime de mariages généralisés pour que disparaissent les tensions et les
conflits justifiés en termes ethniques et raciaux, c’est confondre le biologique et le
social. »50
Les mythes nationaux de la « mystique impériale » et du « lusotropicalisme », ayant
été historiquement construits par les élites politiques avec des finalités très prag-
matiques, constituent, une véritable « hypocrisie créatrice » qui a contribué à façon-
ner le racisme contemporain des Portugais.
Une « hypocrisie créatrice »
Avec la chute de l’empire colonial, en 1975, on pourrait croire que le lusotropi-
calisme se dissoudrait en tant qu’idéologie, restant cependant une théorie académique
dépassée. Cela n’est pas arrivé. Les thèmes du lusotropicalisme et du « non-racisme »
ont continué à circuler, quoique d’une façon diffuse, parmi les élites nationales,
non plus comme support d’un projet colonial mais plutôt comme la revendica-
tion d’une façon spécifiquement portugaise d’« être au monde ». Selon le philosophe
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Eduardo Lourenço, l’« auto-image euphorique » construite pendant l’Estado Novo
demeure dans l’esprit des Portugais51. Pour le sociologue Stephen Stoer, « le racisme
de l’Estado Novo a pris la forme d’une « interculturalité inversée » ( interculturalidade
invertida)52. L’idée du Portugal « du Minho à Timor » aurait homogénéisé idéologique-
ment la diversité culturelle, créant ainsi, selon le même auteur, une espèce de 
« daltonisme culturel »53. La plupart des Portugais ont été objet d’une socialisation
qui leur faisait envisager l’altérité d’une façon homogène, c’est-à-dire, qu’ils regar-
daient la diversité culturelle comme si elle n’existait pas.
Or, ce « daltonisme » vis-à-vis des différences culturelles peut, naturellement,
avoir des effets négatifs mais, d’une certaine façon, il sert à maintenir dans des
limites les manifestations d’un différentialisme lourd54, tout au moins à l’égard des
individus d’origine africaine. L’extrême-droite, par exemple, revendiquant le passé
glorieux du Portugal, la façon portugaise d’« être au monde » bien qu’adoptant
quelques traits de l’héritage idéologique de l’Estado Novo de Salazar, ne peut pas,
sans se contredire, tenir des propos racistes vis-à-vis des individus d’origine africaine
qui étaient auparavant des citoyens portugais.
Par une sorte d’effet pervers, ayant voulu justifier et prolonger la situation colo-
niale (et donc, une forme de racisme), l’Estado Novo a inoculé chez les Portugais,
à travers la socialisation par l’école et la propagande des appareils étatiques, une
espèce de vaccin – le mythe du « non-racisme » et le « daltonisme culturel – qui,
d’une certaine façon, a empêché tout à la fois les manifestations les plus écla-
tantes et les plus différentialistes du racisme à l’égard des populations d’origine
africaine et le passage du racisme au champ du politique.
Comme j’ai pu démontrer dans une recherche empirique55, le racisme des
Portugais à l’égard des Africains demeure, actuellement, très marqué par les
préjugés de l’infériorité biologique, par un certain degré de paternalisme colo-
nialiste et par un très faible degré de différentialisme. Les manifestations plus 
« politisées » du racisme dans la société portugaise sont limitées à quelques actions
sporadiques des groupes de skinheads dans les principales villes et quelques actes
d’expulsion de familles tsiganes par des populaires organisés en milices, dans les
milieux ruraux.
Cette idéologie du « non-racisme » essentiel des Portugais parait, jusqu’au présent,
avoir aidé à empêcher le passage du racisme au champ du politique et à con-
trôler ses aspects les plus virulents contre les immigrés d’origine africaine. 
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Le racisme des Portugais à l’égard des populations issues de l’immigration ne sem-
ble pas avoir subi la « révolution différentialiste » dont témoignent les recherches
réalisées dans les sociétés de migration plus ancienne, notamment la France. On
n’observe pas, au Portugal, l’association typique du racisme au nationalisme et
aux thèmes de l’identité culturelle nationale ; on ne trouve pas le discours de la
peur d’une quelconque invasion, d’atteinte à l’identité ni le sentiment de rivalité
populaire à l’égard des immigrés et de leurs descendants. Les stéréotypes, 
les préjugés et même les comportements discriminatoires sont plutôt des survivances
héritées du racisme colonial : un racisme qui concède au groupe racisé une 
place bien précise dans l’économie et dans la société ; une place qui l’infériorise
systématiquement.
Mais la question du racisme au Portugal ne se pose pas seulement, comme
dans d’autres sociétés européennes, vis-à-vis les sujets coloniaux, il se pose aussi
à l’égard des Tsiganes56. Malheureusement, le même traitement n’a pas été réservé
aux Tsiganes, qui, depuis des siècles, sont présents sur le territoire national et sont
donc des citoyens nationaux. N’ayant pas été concernés par l’idéologie « non-
raciste » de l’Estado Novo – en effet, ils ont toujours été négativement traités par
les pouvoirs publics –, les Tsiganes sont actuellement perçus comme inassimilables
à la société, comme des corps étranges portant atteinte à une harmonie et sécu-
rité présupposées des collectivités ; ils sont, actuellement, partout au Portugal mais
surtout dans les milieux ruraux, chassés, exclus de la vie sociale, accusés de trafic
de drogue, d’escroqueries, d’abus du RMI et victimes d’un violent rejet.
Les principales victimes du racisme actuel des Portugais sont indéniablement
les immigrés d’origine africaine et leurs descendants et les petites communautés
de Tsiganes. Mais ces deux collectivités ne sont pas victimes du même type de
racisme. En effet, la distinction idéaltypique déjà classique entre racisme assimi-
lationniste et racisme différentialiste est très pertinente pour démontrer la singu-
larité du racisme dans la société portugaise.
Le racisme à l’égard des immigrés et de leurs descendants obéit nettement à
la logique de racisation inégalitaire ou assimilationniste dont les sources se trou-
vent dans le passé colonial du pays et dans les idéologies et préjugés hérités de
ce même passé. La représentation contemporaine de l’Africain immigré doit encore
beaucoup à l’imaginaire du « Noir colonisé ». Ce sont les discriminations quoti-
diennes, le traitement inégalitaire dans beaucoup de domaines de la vie sociale,
l’infériorisation constante et le l’harcèlement verbal qui constituent les pratiques
les plus souvent perçues et témoignées par cette catégorie d’individus ou par ceux
qui en sont proches. Les domaines de l’emploi, de l’habitation, des transports en
commun et des loisirs – surtout dans les milieux urbains où les immigrés se con-
centrent – sont autant de situations ou les acteurs sociaux perçoivent le plus les
manifestations racistes. Les immigrés et leurs descendants ont effectivement une
place dans la société ; ils ne sont pas exclus de la sphère de la production ou de
la vie économique mais ils sont méprisés et relégués dans des situations d’invisi-
bilité sociale. En ce qui concerne les Tsiganes, la situation est très différente. 
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Ils sont actuellement victimes d’un racisme qui relève nettement de la logique
différentialiste ou d’exclusion. Il ne leur est concédé aucune place dans la société,
aucune fonction économique, aucun espace d’interaction.
Le mythe du « non-racisme » des Portugais, quoique très répandu parmi la pop-
ulation, demeure précisément un mythe. Un mythe créé avec des buts symboliques
et politiques très clairs : la justification de la colonisation portugaise contre toutes
les pressions nationales et surtout internationales. Mais il s’agit d’un mythe qui a
eu des effets non attendus, car cherchant à justifier une situation indéniablement
raciste – la possession de colonies – il s’est transformé en quelque sorte en une
« hypocrisie créatrice » : il a contribué à façonner la réalité sociale et culturelle
contemporaine.
En tout cas, mieux vaut un mythe sur le « non-racisme » essentiel qu’un mythe
sur la différence raciale radicale…
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